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José E. Ramírez Kidd1
Trata de personas en el Antiguo Testamento:
Autonomía y heteronomía de la liberación
Human Trafficking in Ancient Testament:
autonomy and heteronomy of liberation
Resumen: 
Los estudios bíblicos tienden a destacar la acción de Dios en el mundo: él es-
cucha e interviene. La salvación/liberación es vista como la respuesta divina 
a un clamor popular. El brazo poderoso de esta figura salvadora convierte al 
pueblo en recipiente expectante de una acción divina. Hay implicada aquí, 
naturalmente, toda una concepción del ser humano, de la sociedad y de la 
acción política. Partiendo del tema de la trata de personas, se compara la 
reacción diferenciada que se da en distintos textos del Antiguo Testamento a 
este problema social. Se estudia de modo particular el tema de la rebelión, desta-
cando aquellos textos en donde no se espera que la acción liberadora llegue 
por una intervención de fuera y por otro, sino como resultado de la iniciativa 
y acción propias.
Palabras clave: lamento, rebelión, liberación, esclavitud, autonomía.
Abstract:
Biblical studies tend to highlight God’s action in the world: God listens and 
intervenes. Salvation /liberation is seen as the divine response to a popular 
outcry. The powerful arm of this saving figure makes the people expectant 
recipients of divine action. This notion involves, naturally, a particular un-
derstanding of the human being, of society and of political action. Based on 
the issue of trafficking in persons, the differentiated reaction that occurs in 
different texts of the Old Testament to this social problem is compared. The 
issue of rebellion is studied in a particular way, highlighting those texts whe-
re liberating action is not expected to come through an intervention from 
outside and from another, but as a result of the initiative and own action.
Keywords: lament, rebellion, liberation, slavery, autonomy.
“El hombre oprimido lleva en su misma condición una semilla de rebelión,
Pero ¿puede liberarse?
Esa ambigüedad es parte de la polisemia del texto
Cuya reserva de sentido conviene explorar”.
(Severino Croatto, 1981)2.
1 Profesor de Antiguo Testamento en la Universidad Bíblica Latinoamericana, San José, Costa 
Rica. Correo electrónico: joseenriqueramirezkidd@gmail.com
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El asunto de fondo
El tema del endeudamiento y los procesos de pauperización que des-
embocan en la trata de personas han sido abordados en diversas obras (Cf. 
KESSLER, 2013, cap. 7; SICRE, 1989, cap. II; CRÜSEMANN, 2009, pp. 29ss; 
524ss), la finalidad de este artículo no es ahondar sobre esto, que se asume 
aquí como punto de partida, sino identificar voces disonantes con este es-
tado de cosas. Nos interesan textos que vislumbran la justicia, no como un 
favor concedido por una poderosa figura mediadora (divina o humana), a 
una persona débil que “ha hallado gracia en sus ojos”, sino textos en donde 
se expresa, aun cuando sea larvalmente, la búsqueda activa de la liberación 
propia y no solo el lamento por su ausencia o la espera de ésta por interven-
ción de otro. Es cierto que la opresión, de la que la trata de personas es una 
expresión particular, no es aceptada sin resistencia en el Antiguo Testamen-
to, la pregunta es ¿qué formas adquiere tal resistencia?
El clamor a la figura salvadora
El relato de 2Reyes 4,1-7 describe la punta de un iceberg: una viuda 
debe entregar sus hijos como esclavos a su acreedor en pago por una deuda. 
Si tuviese bienes, libraría a sus hijos de esta medida extrema, pero no los tie-
ne y ellos son tomados como moneda de pago; en el mejor de los casos, por 
seis años (Ex 21,2). En condiciones normales, una adversidad imprevista 
(sequía, peste, guerra, enfermedad), obligaba a una familia a pedir un prés-
tamo para superar el percance. Una vez devuelto lo pedido, se restablecía 
el equilibrio inicial y las cosas volvían a la normalidad. Pero si este ritmo se 
interrumpía porque la necesidad se perpetuaba, se producía el tránsito de 
un endeudamiento “normal” a un sobreendeudamiento irreversible (KESS-
LER, 2013, p. 174; Cf. Prov 22,7). Este cambio decisivo fue el que se produjo 
en el antiguo Israel en el siglo VIII. 
Algunos rasgos formales del relato dan indicios sobre su propósito: 
no se indica cuándo sucedieron estos hechos, ni cuáles eran los nombres 
de los personajes. ¿Cuál era la deuda? Tampoco lo sabemos. Se trata de un 
expediente sin nombre, un caso más entre muchos, los detalles particulares no 
interesan. Más que una persona, tenemos aquí un personaje; una entidad li-
teraria que representa esas colectividades sin nombre ni rostro que pueblan 
las barriadas marginales de nuestras ciudades y que forman la nota al pie en 
las historias de otros. Esos a quienes Galeano llamaba los nadies: 
Sueñan los nadies con salir de pobres, que algún mágico día llueva de pronto 
la buena suerte, que llueva a cántaros la buena suerte; pero la buena suerte 
no llueve ayer, ni hoy, ni mañana, ni nunca, ni en lloviznita cae del cielo 
la buena suerte, por mucho que los nadies la llamen y aunque les pique la 
mano izquierda, o se levanten con el pie derecho, o empiecen el año cam-
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biando de escoba. Los nadies: los hijos de nadie, los dueños de nada. Que no 
tienen cara, sino brazos, que no tienen nombre, sino número. Que no figuran 
en la historia universal, sino en la crónica roja de la prensa local3.
La cosmovisión piramidal 
No es extraño que el personaje central de esta historia sea una mu-
jer (Cf. 1Re 17,7-16). No es extraño, tampoco, que “su palabra” no sea más 
que un clamor, una queja (2Re 4,1 [verbo ṣʽq]). La frecuencia de este tipo de 
realidades humanas era tal, que las leyes se vieron obligadas a tomar previ-
siones para ello: “No explotes a las viudas ni a los huérfanos. Si los oprimes 
y claman a mí, yo escucharé su clamor” (Ex 22,21s). Este clamor (ṣʽqh) es 
un apelo a una instancia jurídica superior buscando una intervención de-
finitiva. Técnicamente, es un gemido parecido a la maldición, es decir, un 
medio efectivo para defenderse en casos extremos más allá de la esfera de 
lo legal, cuando ésta ha fallado. Esta conexión de los verbos “maltratar, cla-
mar, escuchar”, define uno de los triángulos fundamentales de la dinámica 
social en el Antiguo Testamento: opresor - oprimido y defensor (divino o 
humano). Dios interviene aquí como una instancia superior que vela por 
esa esfera extrajurídica, y da efectividad a las palabras pronunciadas por 
la persona débil en esa situación de desesperación (Cf. Sir 4,1-6). Desde el 
punto de vista religioso, hay algo rescatable aquí. Se nos muestra a un Dios 
misericordioso, cercano al débil, que oye su clamor e interviene. Desde el 
punto de vista social, sin embargo, evidencia la impotencia del débil frente 
al poderoso (aquí, el explotador de 22,21), y el hecho de que, en casos como 
éste, solo queda para ellos el recurso a una intervención excepcional de 
Dios, sea de modo directo (Ex 3,7ss) o por mediación de otro (1Re 21). Pero 
la persona marginada no es, de modo general, agente en la transformación 
o cambio de su propia condición. Ella espera la acción salvadora que le llega 
(ver el esquema de Jue 2,11-19). El término hebreo ṣʽqh (clamor) designa el 
punto en que la persona, percibiéndose incapaz de cambiar por sí misma 
aquella situación injusta, ve como única posibilidad la intervención de otro 
que, como figura poderosa, revierta el mal que le ha sido causado y castigue 
a la figura opresora. Aquí, la persona oprimida es beneficiaria de una acción 
en donde los actores son otros (opresor y vengador). La viuda, en tanto que 
persona oprimida, queda en el trasfondo de la acción decisiva. Ella es, sola-
mente, víctima en espera de un acto de salvación que la alcance y la libere.
Nada hay en esta acción profética de revolucionario. Eliseo se limita 
a dar una asistencia de momento para resolver una situación puntual. La 
situación económica de fondo no se toca, ni para esta familia, ni para la so-
ciedad de la cual ellos formaban parte. No se cuestionan las reglas de juego 
que han llevado a esta situación perpetua de endeudamiento. Esta situación 
3 Disponible en: https://elordencultural.com/2014/05/eduardo-galeano-los-nadie/ Visitado el: 4 
dic. 2019.
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nos recuerda un comentario hecho por el Dr. Martin Luther King, durante 
un sermón sobre la parábola del buen samaritano (4 de abril de 1967, iglesia 
de Riverside, Nueva York):
Es cierto que estamos llamados a cumplir el rol del buen samaritano en el 
camino de la vida, pero esto no es más que un acto inicial. En algún momento 
debemos llegar a comprender que la ruta entera hacia Jericó debe ser trans-
formada, de tal modo que los hombres y las mujeres no sean constantemente 
golpeados y agredidos mientras marchan por el camino de la vida. La verda-
dera compasión consiste en algo más que arrojar una moneda a un indigen-
te. No se trata de una acción casual ni circunstancial, sino de algo que nos 
permita comprender que cuando un edificio produce indigentes, necesita ser 
reestructurado enteramente (KING JR., 1989, p. 237).
Lo que encontramos en este texto de 2Reyes 4 no es una palabra pro-
fética al estilo de los grandes discursos pronunciados por Amós o Miqueas 
sino un milagro. La mujer no es aquí agente de cambio. Su situación, de he-
cho, no cambia más que momentáneamente. El profeta se limita a preguntar 
“¿Qué puedo hacer por ti?”, y ella obedece puntualmente cada una de sus 
indicaciones, sin más. 
La rebelión propia
Ahora bien, esta actitud expectante de la viuda no es la única reac-
ción que encontramos en el Antiguo Testamento frente al despojo y la opre-
sión. 1Reyes 12,1-19 plantea una idea que contrasta con el clamor elevado 
a Dios, como respuesta frente a una situación de opresión. Aquí el pueblo, 
rechazando las medidas opresivas de que era objeto “se rebeló contra la casa 
de David” v. 19. Dos detalles merecen destacarse en esta negociación de 
1Reyes 12: los motivos aducidos para el reclamo son de naturaleza estricta-
mente política y económica, no religiosa (v. 15 dtr). A pesar de este silencio 
de argumentos explícitamente religiosos, la narrativa no carece de trasfon-
do teológico. Las inclinaciones despóticas que conducen a la explotación 
de los seres humanos, la arrogancia y el cinismo nunca se consideran neu-
trales en el Antiguo Testamento (WÜRTHWEIN, 1977, p. 160). Detrás de 
ellos hay, básicamente, una comprensión desvirtuada acerca de la persona 
y de la vida en comunidad, que aspiran siempre a un principio de equidad 
(“Buscad que reine primero la justicia de Dios y todo lo demás vendrá por 
añadidura” Mt 6,33 [J. Mateos]). Es por ello que, tal como lo describe 1Reyes 
12, la comunidad, que había visto su vida y sus tierras humilladas y robadas 
innumerables veces, tomó conciencia, cruzó un umbral y “se rebeló contra la 
casa de David”. 
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La cosmovisión agónica4
Si bien la concepción piramidal de la realidad que asumía como evi-
dente el vínculo “patrón / protegido” era un referente cultural fundamental, 
no era el único. Típica de la mentalidad de las culturas del Mediterráneo era 
también una visión agónica de la vida, según la cual la existencia humana 
y la vida en general, es el resultado de una lucha cuyo resultado decide 
nuestro destino. La vida social se entendía y vivía como un enfrentamiento 
permanente. Así, Génesis 1 empieza con esta oposición entre luz/tinieblas, 
caos/cosmos que se repite (con distintos actores), en las religiones del anti-
guo cercano Oriente: Mot/Baal; Apsu/Tiamat, Ahura Mazda/Angra Main-
yu, etc. El libro de Apocalipsis también cierra con una batalla entre las rea-
lidades bestiales y las realidades humanas de la historia. 
Sin mencionar las rebeliones en el cielo (literatura mitológica)5, las re-
beliones en la tierra6 eran parte de la agenda social en el antiguo Cercano 
4 La percepción de la vida como una lucha era común en las distintas sociedades del Mediterrá-
neo. Las culturas del este (hititas, egipcios, mesopotámicos y “cananeos”), empleaban referentes 
naturales para explicar esta pugna fundamental, como lo era la lucha cíclica entre la fertilidad y 
la esterilidad (de cultivos, personas y animales), tipificada por la lucha entre Mot y Baal (KTU 
1.5-6). Las culturas greco-romanas, posteriores, emplearon referentes sociales para expresar este 
antagonismo, tipificado por el concepto griego agôn (= lucha, combate; del que deriva agônistis: 
combatiente, luchador) y que encontraba diversas expresiones particulares según fuera el ámbito 
en el que tenía lugar: en el plano militar era la guerra; en el plano deportivo era el combate cuerpo 
a cuerpo, la pugna entre atletas; en el plano político era la lucha de partidos; en el plano jurídico 
el litigio legal; en el plano intelectual el certamen entre poetas u oradores (“certamen” es precisa-
mente el término empleado por la Vulgata para traducir el sustantivo griego: Sb 10,12; 2 M 14,18). 
En el Antiguo Testamento, el modelo de una “batalla final por la vida”, empleado para hablar del 
gran combate apocalíptico (Ez 38-39, Is 24-26), culminó en “La guerra de los hijos de la luz contra 
los hijos de las tinieblas” de Qumrán (1QM). En todos estos casos se luchaba por la primacía, 
un partido debía ganar y derrotar o eliminar a su contrario. Esa parecía ser la naturaleza de las 
cosas. En la literatura judeocristiana, el término agôn se empleará solo en un sentido figurado. 
Desde Filón (Som II.45) y pasando por Josefo (Ant 17.150), los deuterocanónicos (2 M 13,14; Sb 
4,2) y pseudoepígrafos (4Esd 7,127s; 4 M 13,15; T Job 4) hasta la patrística (Eusebio, H.E. 5.1.11), el 
término fue empleado para hablar del “combate espiritual” por la virtud, por la verdad, por Dios. 
Estas luchas, que se dieron inicialmente contra enemigos de fuera, como los políticos y tiranos 
que atentaban contra la iglesia y contra la fe (luchas que concluían con el martirio), terminaron 
librándose al interior de la persona misma, como lucha contra la concupiscencia, contra las pasio-
nes, los deseos y, en última instancia, contra el mismo Satanás. En los cuatro puntos cardinales y 
desde distintas tradiciones religiosas, la existencia entera era entendida como una lucha.
5 Geografías cósmicas mesopotámicas en que se describe a Marduk encerrando en el inframundo 
divinidades menores a causa de su rebelión; el motivo fundamental de la rebelión en el mito aca-
dio de Atrahasis; el reflejo del mito de la rebelión cósmica en la literatura ugarítica o el motivo de 
la rebelión de la humanidad en el himno egipcio a Amon-Ra. Para un tratamiento del tema en la 
literatura bíblica y ugarítica específicamente (PAGE, 1996, cap. 6-7).
6 El tema de la rebelión política, presente en toda la literatura del antiguo cercano Oriente, tiene 
una relevancia particular en la literatura egipcia (particularmente en la literatura sapiencial e 
histórica). La mayor estabilidad política, posibilitada en parte por razones naturales, hace que los 
períodos de rebelión política sean objeto de reflexión intelectual. La amargura de la clase podero-
sa, que lamenta la pérdida de sus privilegios en momentos de revolución política, se expresa en 
textos que dan expresión al dolor que causa esta inestabilidad del orden social. En este fragmento 
que citamos de las Admoniciones de Ipuwer, no es la voz de los trabajadores de las pirámides 
la que escuchamos, sino la voz de desesperación de sus amos: “Los pobres se han convertido en 
poseedores de riqueza. El que no es capaz de hacer con sus manos unas sandalias, ahora posee 
riquezas. Los nobles se lamentan, mientras que los pobres están alegres. Los que han edificado 
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Oriente (Mari, Nukhashe, Qadesh, Arzawa). Tanto el surgimiento de Ham-
murabi como el de su sucesor Samsu-iluna estuvieron acompañados por 
múltiples rebeliones, especialmente tras la disgregación del imperio. La ins-
cripción de Idrimi narra la historia de un rey destronado por una rebelión 
interna: “Una rebelión ocurrió en Aleppo, mi hogar ancestral, y escapamos a 
Emar donde familiares de mi madre”. Este asunto es tema presente también 
en la apología de Khattusilis III, en las instrucciones de Amenemhet y en la 
de Merikare, en los reportes arameos sobre la rebelión de Šamaš-šum-ukin, 
en la narración de la rebelión contra Naram-Sin, en la inscripción de Aza-
tiwada, en el lamento de Assurbanipal, en la inscripción de Behistun, en 
inscripciones reales asirias y en numerosos tratados y pactos. La situación 
que enmarca políticamente “los aires de rebelión” en el caso de Israel, la 
describe Liverani:
Para Palestina el peligro asirio no se concreta hasta el siglo VIII, cuando el 
dilema de pagar tributo o soportar incursiones devastadoras se convierte en 
algo habitual. Normalmente, la conquista pasa por tres estadios: primero, 
un reino local es sometido a tributo anual; luego -aprovechando que suelen 
estallar rebeliones- los asirios imponen reyes de su elección a los rebeldes; 
por último -también con motivo de rebeliones o resistencias- el reino es des-
truido y reducido a provincia del imperio (LIVERANI, 1995, p. 529).
Un hecho interesante en el Antiguo Testamento es la complicidad del 
Dios nacional en acciones políticas de insurrección. Ezequías se rebela con-
tra el rey de Asiria y le niega vasallaje “y Yahvé estuvo con él” (2Re 18,7). El 
rey vasallo debía su vida (trono y existencia) al gran rey; por ello, una falta 
de fidelidad se castigaba con la muerte (política y física). Las expresiones de 
fidelidad absoluta a Yahvé, introducidas en Deuteronomio, son en buena 
medida una adaptación de la terminología empleada en los tratados asirios 
para hablar de la lealtad incondicional debida al emperador asirio, por par-
te de sus vasallos. Deuteronomio es un esfuerzo por afirmar la autonomía 
política israelita (centrada ahora en la lealtad única a la divinidad nacional 
Yahvé, como nuevo monarca imperial), de cara a la debilitada presencia asi-
ria en la región (Neh 3,1-3.7.19). Una especie de declaración de independen-
cia política basada en un documento religioso. Interesa aquí, no tanto las 
rebeliones llevadas a cabo ni las personas que lideraron estos movimientos 
sino más bien, ese acto de consciencia política que se da en la persona y en 
la comunidad, y les lleva de la simple desobediencia a la insurrección activa. 
las pirámides son ahora dueños de casas, los hijos de los nobles han sido aplastados contra los 
muros. Todas las esclavas han soltado sus lenguas. Cuando sus amas hablan, las criadas encuen-
tran esto como un ultraje. Las nobles damas tienen ahora que espigar. El hombre calvo que no 
tenía aceite se ha convertido ahora en dueño de jarras de mirra deliciosa. Todo el país se ha vuelto 
como rueda de alfarero...”. El tema explícito de la rebelión política (visto desde la perspectiva de 
la monarquía), lo encontramos de igual modo en la “profecía” de Neferti, en la instrucción de 
Merikare, en los anales de Tutmosis III, en inscripciones de la dinastía XIX (Sethos I), la estela de 
Barkal y la estela de Armant entre otras (Cf. RAMIREZ KIDD, 2018, p. 172s).
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Deuteronomio 23,16 habla de un esclavo que se rebela y huye en bús-
queda de la libertad. Ese esclavo que huía sabía de antemano que se expo-
nía a severos castigos corporales: ser marcado con hierros incandescentes, 
sufrir la amputación de miembros o ser flagelado. Sabía, además, que las 
posibilidades de tener éxito en su objetivo eran muy limitadas ¿por qué 
huían entonces a pesar de todo?7  Obvia decir que por un esclavo que huía, 
había muchos que no lo hacían. ¿Qué sucedía en esos esclavos fugitivos que 
preferían la incertidumbre y el riesgo, a la seguridad provista por un techo 
y una comida segura? Era claro que en esas personas iletradas y maltratadas 
sobrevivía una chispa que la miseria y el miedo no habían podido extinguir 
ni siquiera en la más miserable de las condiciones. Es esta voluntad de re-
beldía presente en la persona, que surge primero como instancia en su fuero 
interior y se expresa luego en/como acción política, a la que queremos pres-
tar atención. Nos interesa identificar su presencia en el Antiguo Testamento 
como una de las diversas respuestas dadas a la trata de personas. 
Una precisión necesaria. Estas fueron iniciativas en busca de la liber-
tad y la dignidad humanas que, tanto en el plano individual (Deut 23,16s) 
como en el plano social (2Re 18,7), fueron acompañadas por Yahvé. Decimos 
“acompañadas” porque en estos casos de los que hablamos, la iniciativa es 
siempre una iniciativa social; es decir, la decisión y el riesgo son tomados (y 
asumidos conscientemente), por una persona o una comunidad histórica. 
Son éstas quienes deciden, arriesgan y toman la iniciativa para una acción 
propia que les liberará.8 Dios, solamente, secunda y acompaña esta iniciativa 
7 Una diferencia esencial en las posibilidades de un esclavo frente a la libertad, la constituye el 
dilema de la dominación y la domesticidad (planteado inicialmente por Étienne de la Boétie en su 
obra de 1576 “El misterio de la esclavitud voluntaria”), a saber: en qué medida la visión de mun-
do del poderoso ha sido interiorizada por la persona sometida e incorporada como propia, en 
cuyo caso hablamos de enajenación. En el film “Malcom X” (Spike Lee, 1992), se ve al personaje 
en una calle de Nueva York tratando de explicar a sus oyentes negros, que las personas oprimi-
das que carecen de consciencia política se comportan igual que sus opresores. Explica que, en las 
plantaciones de algodón del siglo pasado en los Estados Unidos, había dos tipos de esclavos: «el 
esclavo de la casa y el esclavo que trabajaba en el campo. El esclavo de la casa vivía en la casa 
junto con el amo, el esclavo de campo vivía aparte. El esclavo de la casa vestía bien y comía bien, 
de lo que el amo le daba o de lo que sobraba de su mesa. Él amaba a su amo más de lo que el amo 
lo amaba a él. Su amo le decía: “Tenemos una casa”, y el esclavo respondía: “Si amo, tenemos una 
bonita casa”. Si la casa se quemaba, el negro era el primero que corría a salvarla. Si el amo estaba 
enfermo, el esclavo decía: “¿Cuál es el problema, amo? ¿Estamos enfermos?”. Cuando un esclavo 
del campo venía y le decía: “Huyamos de este cruel amo, escapemos”, el esclavo de la casa le 
respondía: “¿Por qué? ¿A dónde vamos a ir, dónde vamos a estar mejor que aquí? No. Yo no voy 
a huir de aquí”. Esa es la mentalidad del esclavo de la casa. Pero teníamos luego el esclavo de 
la plantación. Él vivía en chozas, no tenía nada que perder; vestía el peor tipo de ropa, comía la 
peor comida y era frecuentemente castigado; conocía bien el sabor del látigo. Ellos odiaban a sus 
amos; sin duda que los odiaban. Si el amo se enfermaba, ellos oraban para que el amo se muriera. 
Si la casa del amo prendía fuego. Ellos oraban para que se levantara un viento fuerte y arrasara 
con todo. Esta era la diferencia entre estos dos (en el film, Malcom X concluye este monólogo con 
la frase “¡Yo soy un esclavo del campo!”)». La cita es una traducción propia hecha directamente 
del filme en inglés.
8 Un esclavo tiene el derecho de liberarse a sí mismo. Alexandre Kojève interpreta de la siguiente 
manera este concepto en la dialéctica del amo y el esclavo de Hegel: “La persona que no ha ex-
perimentado jamás la esclavitud en carne propia, no sabe que el mundo que conoce está allí para 
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que ha nacido en la consciencia de una persona/comunidad. Este tipo de 
ideas políticas presentes en la consciencia no nacen, evidentemente, en/con 
la Ilustración. Lo que tendremos en el siglo XVIII es la articulación de una 
filosofía política pensada a partir de un universo cultural e intelectual laico; 
pero la conciencia política que articula la rebelión ha estado presente a lo 
largo de la historia en todos los continentes.9
La rebelión política 
Encontramos en el Antiguo Testamento reacciones espontáneas de 
enojo e indignación frente a la injusticia: al escuchar de un hombre pode-
roso que ha abusado de una persona humilde “David se encendió en gran 
cólera contra aquel hombre y dijo a Natán…” (2Sam 12,5 heb. wyḥr [verbo 
ḥrh]). Al enterarse de que sus compatriotas habían esclavizado a sus propios 
hermanos por deudas económicas, dice Nehemías “Yo me indigné mucho 
al oír su queja y estas palabras” (Neh 5,6 heb. wyḥr [verbo ḥrh]). Pero se 
requerirá algo más que el enojo y la indignación para llegar a percibir el 
vínculo causal entre riqueza y pobreza, a saber: que el pobre es miserable 
porque es explotado. La indignación es una condición necesaria, pero no su-
ficiente. Se requiere una cierta inteligencia política de los hechos con el fin 
de revertirlos10.
anularle, y que por ello ese mundo es esencialmente incapaz de satisfacerle. Esa persona querrá 
reformar dicho mundo, cambiar los detalles, hacer transformaciones particulares, pero sin modi-
ficar su carácter esencial. Esta persona podrá actuar como un reformista hábil, pero jamás como 
un revolucionario verdadero. El esclavo, en cambio, vive en un mundo que pertenece al amo, y 
en ese mundo él no puede ser otra cosa sino esclavo. Se da aquí la paradoja: es el mismo amo del 
esclavo quien engendra, involuntariamente, el deseo de esta transformación revolucionaria. En 
tanto que el amo viva, dominará en ese mundo del que él es amo. Sólo el esclavo puede transfor-
mar el mundo que lo ha formado y él podrá crear un mundo para él en donde pueda ser libre” 
(KOJÈVE, 1947, p. 41s).
9 La fuga de esclavos, que fue toda una institución en el Brasil colonial, dio origen a términos 
como quilombo (término proveniente de las lenguas quimbundo, quicongo y umbundu del Áfri-
ca occidental), y que refiere a las aldeas que servían de refugio a los esclavos fugitivos en la selva, 
como el famoso Quilombo dos Palmares en el estado de Alagoas, fundado en el siglo XVI; o el 
término mocambo (del quimbundo “escondrijo”), y que eran igualmente lugares de refugio en 
la selva, comunes en los estados de Bahía y Mina Gerais. Esta institución encontrará su contra-
parte en el palenque de la América hispánica, como el famoso Palenque San Basilio, fundado 
por esclavos fugitivos en el Caribe colombiano (departamento de Bolívar). Instituciones ligadas 
ambas a importantes movimientos de liberación llevados a cabo por esclavos negros fugitivos 
convertidos en héroes del folklor popular, como el caso de Benkos Biohó en Colombia o el de 
Dutty Boukman en Haití. La lista de eventos, personas e instituciones ligadas a las diversas for-
mas de rebelión en América Latina no podría ser enumerada aquí, pero valga mencionar algunos 
pueblos (cimarrones, bushinengues), instituciones (quilombo, palenque), figuras (Gaspar Yanga, 
Toussaint Louverture, Zumbi, Tupac Amaru II, Vincent Ogé) o rebeliones específicas (Demerara, 
Malê, Alfaiates, Ogé).
10 En El Capital hay una interesante explicación sobre los luditas, término que se deriva de Ned 
Ludd, artesano inglés que trabajaba en un telar industrial a fines del siglo XIX, época en la que los 
avances técnicos iban sustituyendo la mano de obra textil por las nuevas máquinas industriales. 
Este hombre, temiendo que las máquinas -al desplazar la mano de obra de los trabajadores, fue-
sen a crear un caos social en Inglaterra, destruyó en 1779 algunas de ellas en una de esas acciones 
emblemáticas que pasan a la historia. Esta acción encontró eco en muchos artesanos calificados 
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Cabe mencionar en este punto, una interesante ambivalencia en tor-
no a este concepto en la Biblia. Rebelión alude al acto de insurrección activa 
de una persona o un pueblo contra la opresión (política, socioeconómica), 
y alude también al pecado entendido como transgresión (acto de rebeldía 
contra la autoridad divina: Isaías 1,2 heb. pšʽû [verbo pšʽ]; Salmo 5,11 heb. 
mrû [verbo mrh I]). Existen casos en donde ambas formas de autoridad (hu-
mana-política y divina-religiosa), se mezclan en un mismo texto: “Teme hijo 
mío, Yahvé y al rey, no te rebeles contra ninguno de los dos” Proverbios 24,21 
(verbo ʽbr Htp. II [em. BHS/Fichtner]).
En el plano político “rebelarse/ser rebelde” se expresa primariamen-
te11: 
1. Con el verbo pšʽ que indica la rebeldía de un pueblo contra la opre-
sión: “Israel se rebeló contra la casa de David” (1Re 12,19); “Moab 
se rebeló contra Israel” (2Re 1,1; 3,5.7); “Edom se rebeló contra el 
poder de Judá” (2Re 8,20.22). Rebelión es aquí, la respuesta de un 
pueblo frente a una situación de vasallaje y opresión que no acepta 
más.   
2. con el verbo mrd, que designa la rebelión de un pueblo contra el 
vasallaje asirio (2Re 18,7); de un rey contra el vasallaje babilonio 
(2Re 24,1; 2Re 24,20b); de súbditos contra el régimen de Salomón 
(2Cro 13,6) o de la comunidad judía contra el rey de Persia (Neh 
6,6). 
3. con el verbo qšr: Zimri, jefe militar, se rebela contra Asa, rey de 
Judá (1Re 16,9.16); el profeta Amós se rebela contra Jeroboán, rey 
de Israel (Am 7,10). 
4. y con el verbo nṣh: Datán y Abirón, líderes de la comunidad, se 
rebelan contra Moisés (Num 26,9). 
Estos casos son fundamentalmente diferentes de las acciones salví-
ficas de Yahvé (Ex 3,7ss), en las que los seres humanos son recipientes o 
beneficiarios de una acción divina: “Yahvé peleará por ustedes y ustedes 
solamente mirarán” (Ex 14,14: Cf. Deut 3,22; Jos 23,3)12. En la mayoría de los 
que, desempleados por este nuevo invento, quemaron muchas otras en distintas ciudades de In-
glaterra. En El Capital (Libro I, parte IV, cap. 15, apartado 5) dice Marx sobre estos hechos: “Hubo 
de pasar tiempo y acumularse experiencia para que los obreros aprendieran a distinguir entre la 
maquinaria y su explotación capitalista y se acostumbrarán a dirigir sus ataques, no precisamente 
contra los medios materiales de producción, sino contra la forma social en que eran explotados” 
(MARX, 2014, edición Kindle pos. 8608].  
11 Existen formas de rebelión en el Antiguo Testamento que se dan en el plano psicológico (“Hoy 
también me quejo y me rebelo” Jb 23,2 [heb merî]); familiar (“el hijo rebelde que no escucha la voz 
de su padre ni la voz de su madre” Dt 21,18.20 [heb srr-I]) y metafórico: “Oigan cielos, escucha 
tierra, que habla Yahvé: ‘Hijos crié y ellos se rebelaron contra mí’” en Is 1,2 [heb pšʽ]); pero éstas 
quedan fuera del interés específico de este artículo, que presta atención a la rebelión política.
12 En el evento éxodo, central en la TLL, el pueblo es un beneficiario pasivo de lo sucedido que 
es –enteramente- acción de Dios: “Canto a Yahvé pues se cubrió de gloria, arrojando en el mar 
caballo y carro… Los carros de Faraón y sus soldados se precipitaron al mar” (Ex 15,1b.4a). Éste 
es, quizás, un hecho que no ha sido suficientemente ponderado. Con todo, en esta consideración 
105
casos usuales en el Antiguo Testamento, la “acción” consistió en haber ele-
vado a Yahvé un “clamor” para despertar con ello la compasión divina. En 
los casos citados en 1-4, por el contrario, la acción de Yahvé se repliega a un 
segundo plano. Él contempla, en algunos casos aprueba, pero no actúa. La 
acción en estos textos es una iniciativa y actividad humana. No se trata de 
una acción religiosa (un milagro), sino de una acción política (una rebelión). 
No es una respuesta pasiva, de espera, dirigida a Yahvé, sino una reacción 
activa dirigida contra una instancia opresora (personal/institucional). En es-
tos casos, Yahvé consiente o legitima solamente.
 La transgresión de un umbral
En un atrevido discurso de respuesta a Elifaz, dice Job: “Hoy tam-
bién me quejo y me rebelo (merî)” 23,2. La actitud mental representada por la 
forma verbal merî en este texto (verbo mrh I), expresa una actitud desafian-
te. Por ser (en este texto en particular), un concepto específicamente antro-
pológico, merî destaca el carácter consciente y deliberado de la actitud. Lo 
que se expresa aquí es la participación activa y subjetiva de la persona en 
su oposición. Una tenacidad que se refleja tanto en la confrontación verbal 
como en la rebelión de hecho (Cf. Deut 21,18-21). La iniciativa del sujeto es 
inesperada porque está en desacuerdo con lo que se esperaría socialmente. 
Quien se rebela es alguien obligado siempre a obedecer a otro en virtud de 
una inferioridad natural (hijo/padres; vasallo/rey; amo/esclavo). La desobe-
diencia es en este caso, una decisión deliberada y voluntaria (SCHWIEN-
HORST, 1998, pp. 6-10; KNIERIM, 1978, col. 1261-1265). El cruce consciente 
de este umbral, en tanto que acto político, lo describe Camus con agudeza:
 “Un esclavo que ha recibido órdenes durante toda su vida juzga de pronto 
inaceptable una nueva orden. ¿Cuál es el contenido de ese «No»? Significa, 
por ejemplo, «las cosas han durado demasiado», «hasta ahora sí, en adelante 
no», «vais demasiado lejos», y también «hay un límite que no pasaréis». En 
suma, ese «No» afirma la existencia de una frontera... Así, el movimiento de 
rebelión se apoya, al mismo tiempo, en el rechazo categórico de una intrusión 
juzgada intolerable y en la certidumbre confusa de un derecho. Más exacta-
mente, en la impresión del rebelde de que «tiene derecho a…». La rebelión 
va acompañada de tener uno mismo, de alguna manera y en alguna parte, 
razón. En esto es en lo que el esclavo rebelado dice al mismo tiempo sí y no... 
De cierta manera opone al orden que le oprime, una especie de derecho a no 
ser oprimido más allá de lo que puede admitir” (CAMUS, 1978, p. 17). 
no debe dejarse de lado la tendencia de los escritores sagrados a eliminar lo que hoy llamamos 
“causas segundas”. Saben, evidentemente, de la intervención factores humanos (militares, econó-
micos, políticos), pero al narrar sus historias dejan éstos de lado y hablan como si no hubiese ha-
bido otra causa más que Dios mismo actuando. Así, los ancianos y el pueblo, al verse derrotados 
por los filisteos dicen: “¿Por qué nos ha derrotado hoy Yahvé delante de los filisteos?” 1 S 4,3. En 
el caso contrario, de victoria, la explicación era la misma. En su discurso de despedida al pueblo, 
Josué le recuerda al pueblo que: “Uno solo de vosotros perseguía a mil, porque Yahvé mismo, 
vuestro Dios, peleaba por vosotros” (Jos 23,10). 
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Este decirse «vais demasiado lejos», encuentra paralelo en la expre-
sión de 1Reyes 12,4 “aligera la dura servidumbre de tu padre y el pesado yugo 
que puso sobre nosotros, y te serviremos”. Se pide solo “aligerar” la dura 
servidumbre que experimentan como un yugo, no eliminarla. El incidente 
tenía ya precedentes (2 S 20,1-3); pero en 1 R 12, el monarca no accedió ni 
siquiera a esto y con ello sobrepasó un límite. El pueblo no estaba dispuesto 
a ir más allá de ese punto… y no lo hizo. 
Liberación como acto autónomo o heterónomo
Si bien tanto la esclavitud como la pobreza se percibían como formas 
de sufrimiento que debían terminar, una demanda política imperativa para 
erradicarlas no existía aun en el horizonte social del Antiguo Testamento. 
Algunos autores afirman incluso, que en el universo ideológico del antiguo 
Israel “el único medio efectivo de protesta política era el martirio, como lo 
ejemplifica el estilo de vida de Jesús” (KREUTZER, 2009, p. 529)13. La narra-
ción de hazañas fabulosas de héroes míticos y de dioses, recurso frecuente 
para caracterizar la intervención divina en narraciones del período helenís-
tico (particularmente en casos de emergencia), la encontramos también en la 
Septuaginta. Su patrón es claro: crisis, peligro mortal, reversión milagrosa, 
castigo a los perseguidores y conversión general. Las intervenciones celes-
tiales parecen ser típicas de la historiografía judía en los círculos más hele-
nizados: los ángeles o los jinetes celestiales son frecuentes en 2 Mac durante 
las batallas (2Mac 5,2-4; 11,8-12) o en persecuciones (2Mac 3,24-28.33s). La 
intervención divina corresponde así al patrón general de una historiogra-
fía teológica (BASLEZ, 2007, p. 115). Pero en 1Macabeos encontramos una 
postura distinta: “Como historiador, el autor tiene cuidado de no permitir 
que Dios intervenga directamente en su representación, ni siquiera de nom-
brarlo: Dios no es un actor junto a las figuras decisivas en el plano político y 
militar; está solo en el “cielo” para atribuir la salvación que “sucede a manos 
de Judas y sus hermanos” (3,6; 4,35)” (ENGEL, 2016, p. 397):
- “Simón llamó entonces a sus dos hijos mayores, Judas y Juan, y 
les dijo: “Hemos luchado desde nuestra juventud hasta hoy contra 
los enemigos de Israel, y nuestras manos han podido liberar a Israel 
muchas veces” (1Mac 16,2). 
- “Los malvados fueron reducidos por el temor que él (Judas Maca-
beo) les inspiraba… La liberación tuvo éxito por su mano” (1Mac 3,6).
13 Debe recordarse que tanto la rebelión armada de los macabeos como los movimientos apoca-
lípticos que ofrendaron muchos mártires fueron, ambos, fenómenos contemporáneos. Dos reac-
ciones diversas a una misma realidad social; dos formas de entender la experiencia religiosa y el 
compromiso social.
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Conclusión
El ser humano en el Antiguo Testamento se mueve en una polaridad 
constante entre la dignidad real y la miseria. Ha sido hecho “poco menos 
que un dios” (Sal 8,6), dotado de una dignidad real, y con todo, sigue sien-
do un ser débil y limitado (Sal 22,7). Alguien condenado a reconocer que 
no solo su vida, sino también sus conocimientos son limitados; es polvo de 
la tierra (homos/humus). Pero es precisamente este desgarramiento y des-
arraigo, esta fragilidad física e imperfección moral, las que lo lanzan a una 
rebelión permanente contra tales limitaciones y a un esfuerzo sostenido por 
superarlas (FREVEL, 2016, pp. 1-7).
Estas ideas, que forman parte del trasfondo cultural del Antiguo 
Testamento, permiten comprender mejor de dónde surge este sentimiento 
larval de rebeldía que ilustra un texto como Génesis 4: la comprensión de 
la vocación humana como la rebelión contra cualquier forma de injusticia. 
Con el surgimiento de la Revolución Francesa se produce un cambio fun-
damental en la comprensión de Caín. En Europa, que vivía la época de la 
monarquía absoluta, la aceptación de la voluntad divina y la aceptación de 
la voluntad real eran vistas como caras de una misma moneda (Cf. Prov 
24,21). El ciudadano debía aceptar las decisiones políticas, cualesquiera fue-
sen éstas, como parte de la voluntad divina. Con el triunfo de la revolución, 
emerge un sentido de rebelión social que reivindica la figura de Caín. Éste 
no será ya la encarnación del pecador, sino por el contrario, la figura del 
héroe que se rebela contra una tiranía injusta. En la obra de Byron sobre 
Caín (Caín, un misterio, 1821), éste aparece como el primer ser humano con-
tra quien se manifiesta una injusticia cósmica ante la cual él, heroicamente, 
aprende a afirmar su voluntad. En el trasfondo de esta obra se lee claramen-
te la lucha contra las tiranías políticas en la Europa del siglo XIX (RAMIREZ 
KIDD, 2018, pp. 35-37).
El concepto de rebelión, como hemos dicho, es ambiguo, ya que alude 
a dos realidades opuestas entre sí: por una parte, la desobediencia indebida 
contra la autoridad (rebeldía como desconocimiento del poder del Otro); 
por otra, la desobediencia consciente contra la autoridad (rebeldía como 
reconocimiento del poder propio). En Génesis 3,1-7 (decisión de Eva en el 
jardín), puede verse claramente que la línea entre ambas es tenue. La acción 
de Eva es un desconocimiento del poder del Otro que nace, precisamente, 
del reconocimiento de capacidades propias que se descubren. Se trata aquí 
de la dialéctica entre autonomía y heteronomía. En un universo cultural en 
donde la autonomía absoluta descansaba en Dios, la respuesta humana solo 
puede ser acto de obediencia. Aunque Abrahán no comprenda el mandato 
que se le ha dado, y quizás ni siquiera lo comparta, obedece, pues en aquella 
circunstancia sólo disponía de autonomía absoluta el ser radicalmente ab-
soluto14. Ahora bien, tanto el relato de Génesis 3 como los textos de rebelión 
14 Cf. DIAZ, Carlos / Mariano Moreno Villa. Autonomía y heteronomía, en: Mariano Moreno Villa 
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aludidos, apuntan a un caminar propio. Salir del jardín, iniciar la historia, 
asumir los riesgos de la rebelión. Ser partícipe de su propio destino.
Asumido el hecho, generalizado en la opinión común, de que la salva-
ción es algo que se da “no en la historia” sino “fuera de ella”, se desprende 
de esto la idea de que: la liberación es un concepto político; la salvación, por el 
contrario, un concepto religioso. Como nos muestra la práctica pastoral, se 
requerirán ingentes esfuerzos para mostrar que ésta es una falsa dicotomía: 
“Toda liberación es ya un anuncio de la plena redención de Cristo” (Docu-
mentos de Medellín IV. Educación, 9). En 1992 decía J.L. Segundo: “«buscar 
la salvación» no resuena ya en los oídos cristianos como una convocatoria de 
Dios a participar con él en una tarea histórica común” (SEGUNDO, 1990, p. 
380). No se trata, pues, de fomentar “virtudes pasivas” como la expresión 
de la compasión humana con la persona que soporta el sufrimiento, sino 
–precisamente- de evitar que tales situaciones se den mediante un rechazo 
activo de tales circunstancias. Situación en la cual, la rebeldía es acto prime-
ro de un nuevo estado de cosas.
  
La voz esperanzada
Una canción alegre flota en la lejanía
Nicolás Guillén 1937 (fragmento)
“Yo,
hijo de América, 
hijo de ti y de África,
esclavo ayer de mayorales blancos dueños de látigos coléricos;
hoy esclavo de rojos yanquis azucareros y voraces.
Yo, hijo de América,
corro hacia ti, muero por ti.
Yo, que amo la libertad con sencillez...
para beber el agua de los ríos que me vieron nacer...
yo os grito con voz de hombre libre que os acompañaré, camaradas,
que iré marcando el paso con vosotros…
Con vosotros, brazos conquistadores
ayer, y hoy ímpetu para desbaratar fronteras...
para unir en un mazo las Islas del Mar del Sur y las Islas del Mar Caribe… 
¡para pasear en alto la llama niveladora y segadora de la Revolución!”.15
(editor). Diccionario del Pensamiento Contemporáneo. Madrid, Paulinas, 1991, p. 120.
15 Nicolás Guillén, https://culturayresistenciablog.wordpress.com/2017/07/13/una-cancion-ale-
gre-flota-en-la-lejania-por-nicolas-guillen/  Visitado el: 4 dic. 2019.
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